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I. El concepto de apocalíptica
Parece indudable que el nombre tiene que ver con los escritos del géne¬
ro, de los que el más conocido es el Apocalipsis que la tradición cristiana
viene atribuyendo a san Juan. Y parece que tal concepto se ha formado a
partir del estudio de tales escritos. Más aún, al formarse la categoría, lo que
se ha pretendido ha sido estudiar justamente el contenido de tales docu¬
mentos y, en principio, nada más.1 Fue más adelante cuando los estudiosos
se dieron cuenta de que el concepto «apocalíptica» encerraba o debía com¬
prender necesariamente las estructuras socio-culturales que dieron lugar a
tal literatura. Además de atender a esta dimensión, se fue profundizando
en la dimensión apocalíptica de textos que primeramente no se habían
visto como pertenecientes a tal mundo. Hasta tal punto el concepto ha lle¬
gado a ser una especie de marco en el que inscribir toda la producción lite¬
raria de los tiempos del nacimiento del cristianismo que hoy el interés se
centra en precisar y definir lo propio de la apocalíptica.2
El comienzo de la apocalíptica judía se pone en conexión con la redac¬
ción del libro de Daniel.3 Y el concepto «apocalíptica» parece definirse
como la revelación de que el último gran Imperio mundial (el de los grie-
1. Sobre la historia de la investigación de la apocalíptica, véase, p. e., J.M. Schmidt, Die
jiidische Apokaliptik. Die Geschichte ihrer Erforschung von den Anfangen bis zu den Textfunden
von Qumran (Neukirchen 21976).
2. K. Muller, «Die frühjüdische Apokalyptik», en Theologische Realenzyklopàdie III
(Berlin-New York 1978) 202-251, recogido en Studien zur frühjüdischen Apokaliptik (Stuttgart
1991) 52ss: «Die Anfánge der frühjüdischen Apokaliptik und ihr theologisches Proprium».
3. «Der Einbruch der "Apokaliptik" in die Zukunftserwartung des (Früh-)Judentum wird
literarisch erstmals im Verlauf des komplizierten Überlieferungsprozesses fassbar, an dessen
Ende das Nachtgesicht im zweiten Kapitel des kanonischen Danielbuches (V. 28-45) steht» (K.
Müller, Studien zur frühjüdischen Apokaliptik, 52).
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gos helenísticos) será definitivamente aniquilado en favor del reino de Dios
que vendrá al final de los días,4 precisando que lo específicamente apoca¬
líptico es la representación y el anuncio de que la salvación no tendrá lugar
en el curso de la historia, sino que ha de ser esperada en un futuro para
cuya configuración y representación no valen los modelos de anteriores
actuaciones salvíficas de Dios.5
II. El problema de los orígenes de la apocalíptica
Pero el tema no es tan simple y claro, ya que, cada vez más, se intenta
trazar con línea más precisa los caminos por los que se ha llegado a tal
formulación. Se comenzó, ya hace varias décadas, a ampliar unos hori¬
zontes que quizá pueda decirse que han estado siempre abiertos,6 pero
4. «Die sich hier abzeichnende Eschatologisierung der alteren Geschichtstheorie von den
vier aufeinander folgenden Grossreichen der (Neu-)Babylonier, Meder, Perser und Griechen
zeigt bereits mit aller wiinschenswerten Deutlichkeit die neuartige, utopische Vorstellung der
"Apokalyptik" von der Erlòsung der in Dan 2,28 tàtige "apokalyptische" Bearbeiter beginnt die
schliessliche Entmachtung des letzten Weltimperiums der Griechen durch Gottes fünftes und
definitives Universalreich "am Ende det Tage" zu erwarten» (K. Müller, Studien zur frühjü-
dische Apokalyptik, 52-53).
5. «Demzufolge kann es nicht zweifelhaft sein, dass sich das spezifísch "Apokalyptische"
in einer vòllig verànderten Vorstellung von dem sich in der Geschichte realisierenden Heil zu
Wort meldet. Denn wáhrend für die Gesamtheit der alteren überlieferungen Israels die
Erinnerungen an das von Gott in der Vergangenheit bereits zugewandte Heil die je aktuelle
Zukunftshoffnung konstituierten, wird jetzt das Heil ausschliesslich von einer Zukunft erwar-
tet, für deren Konturen die bekannten zurückliegenden Modelle gòttlichen Rettungshandelns
mit ihren umstàndlichen innergeschichtlichen Veranstaltungen keine Verlásslichkeit besitzen.
Vielmehr ist es Gott allein, der ein die Geschichte beschliessendes "Ende" absieht» (K. Müller,
o. c., 53). Que el anuncio de la redención es el elemento central de la apocalíptica lo afirman
también otros autores: «Redemption in its widest sense is a central point in Apocalyptic. In the
vision of the future as displayed in Jewish Apocalyptic there is no room for any worldly king¬
dom or Empire. The future belongs to the Kingdom of God, that it, to the People of God who
are His delegates on earth» (I. Gruenwald, «Jewish Apocalyptic Literature», en ANRW vol. 19,
1 [Berlin 1979] 89).
6. Basta leer una obra tan temprana y relevante como la de W. Bousset, Die Jiidische
Apocalyptic. Ihre religionsgeschichtliche Herkunft und ihre Bedeutung für das Neue Testament
(Berlin 1903), que de una manera absolutamente libre bucea en la sociología de los escritos
apocalípticos y marca una de las tesis que más han sido piedra de contradicción de los espe¬
cialistas. Bousset, partiendo de la ruptura que experimenta el judaismo en los tiempos de los
Macabeos, en los que la religión llega a apoyarse más en los piadosos que en los sacerdotes,
más en la sinagoga que en el templo, continúa: «Ya en esto se manifiesta uno de los rasgos fun¬
damentales de la literatura apocalíptica que aquí especialmente nos interesa. Y es preciso
subrayarlo continuamente: estamos ante la literatura de un estrato social en ascenso, pero ile¬
trado, una literatura de fuerte carácter laico. El estilo naïf, reiterativo de estos escritos, la falta
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que han permanecido siempre marginales a los estudios sobre apocalípti¬
ca judía.7
Los estudiosos se han interesado preferentemente por el estudio de las
inspiraciones del mundo apocalíptico, tanto en sus ideas como en sus imá¬
genes, y la discusión durante años se centró en este preciso punto:
«Los defensores de la llamada Escuela de Historia de las Religiones, como
Gunkel, Bousset, Bócklen, Gressmann y muchos otros críticos, pretenden
que, en una muy amplia medida, fueron influencias extranjeras las que se
ejercieron sobre la apocalíptica judía. Se quieren encontrar en ella especula¬
ciones de origen babilonio (mitos astrales, cálculos astronómicos, división de
la duración del mundo en períodos determinados regulado cada uno por un
planeta, es decir, por un ángel); sobre todo, numerosas concepciones del par-
sismo (dualismo, juicio universal, resurrección de los muertos, reino final de
un Dios único todopoderoso, vencedor de Satán y de sus demonios, apoca-
tástasis, especulaciones sobre las hipóstasis divinas, angelología), doctrinas
griegas (representaciones del más allá, Hades, Campos Elíseos, morada de los
hombres virtuosos), teorías heleno-egipcias (viaje de Hermes al cielo, especu-
de una línea de pensamiento firme, el gusto por lo bizarro, por los cuentos y leyendas, el exce¬
so de fantasía incontrolada, la falta de crítica, la aparición de cosmovisiones y pensamientos
de origen muy diverso, todos son rasgos que así se aclaran. También tenemos que pensar en el
común rasgo de la pseudonimia. Cierto que éste se aclara en parte por el hecho de que en este
período se está acabando de cerrar el canon escriturístico. Pero la pseudonimia pertenece tam¬
bién de muchos modos al carácter de la literatura laica». Es verdad que a tal lectura de Bousset
se opusieron ya desde el principio voces procedentes del judaismo, como F. Perles, Bousset
«Religion des Judentums im ntl. Zeitalter» kritish untersucht (1903). Pero el libro de Bousset
sigue siendo editado y sus críticos no lo fueron nunca. Es verdad que autores del renombre de
G. Kittel, G.F. Moore parecen aceptar la crítica contra Bousset, pero lo cierto es que la oposi¬
ción a Bousset es sólo parcial y de mera valoración de algunos puntos; el mismo Kittel en otras
obras sigue la misma línea que Bousset, es decir, aclarar los textos bíblicos a partir del contexto
cultural y social en que se producen. Y escritores como H. Gressman siguen relativamente
cerca de Bousset (véase J.M. Schmidt, Die jüdische Apokalyptik. Die Geschichte ihrer
Ersforschung, 239-240). Es muy interesante que los mismos que critican a Bousset, cuando les
interesa acuden a teorías cercanas a las suyas, como J.-B. Frey, «Apocalyptique», en
Supplement au Dictionnaire de la Bible I (Paris 1928) col. 344s: para explicar la inserción del
judaismo en el NT, acude a la idea de que el judaismo oficial no era el único, ya que, además
de los saduceos, había fariseos, el Sanhédrin, judíos de la Diàspora, etc.
7. Es difícil enumerar aquí todos los atisbos que sobre el tema han existido siempre. Pero
véanse obras como las de G. Kittel, Die Religionsgeschichte und das Urchristentum (Gütersloh
1931); la lección inaugural pronunciada en Berlín por H. Fuchs el 29 de junio de 1933, publi¬
cada en 1938 y por segunda vez en 1964, Der Geistige Widerstand gegen Rom in der Antiken Welt
(Berlin 1964); E. Bickermann, Der Got der Makkabaer (Berlin 1937); S.K. Eddy, The King is
Dead. Studies in Near Eastern Resistence to Hellenism 334-31 B. C. (Lincoln 1961); M. Hengel,
Judentum und Hellenismus (WUNT 10; Tübingen 21973). Cuando se leen estas obras, se perci¬
be que el estudio de la apocalíptica siempre ha estado abierto a planteamientos como los que
K. Müller ofrece en la espléndida obra que citamos.
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laciones cosmológicas, infiltraciones gnósticas), préstamos de las religiones
mistéricas (revelaciones, inspiraciones divinas, ritos o fórmulas mágicas,
purificaciones y ascetismo).
Frente a estas teorías se imponen diferentes precisiones (...). En lo que se
refiere al conjunto de sus ideas religiosas, la apocalíptica judía deriva en línea
recta del Antiguo Testamento; es por desarrollo interno de la religión judía
como es preciso explicar todo. El AT ofrecía en primer lugar bellos modelos
de visiones y de descripciones apocalípticas: Is II, VI, XI, XXIV-XXVII, LUI,
LX; Ez I, X, XXXVII-XXXVIII; Zac IIss, IX-XIV; Dan II, VII, VIII, X, XII.
Contiene también, al menos en germen, todas las doctrinas escatológicas que
constituyen el fondo de la apocalíptica judía: Anuncia la liberación futura,
directamente por Dios o por su Mesías, la vuelta de los exilados y la reagru¬
pación de las tribus, los esplendores de la nueva Jerusalén, la era de prospe¬
ridad material, de paz, de dicha, la derrota de los enemigos y su sumisión al
Dios de Israel; el juicio de Dios sobre las naciones, las catástrofes cósmicas
que acompañarán a la teofanía, la resurrección, la desdicha de los impíos, la
dicha de los justos... Se encuentra en el AT todo lo esencial de la apocalíptica
judía.8
Para no hacer una historia de la investigación pormenorizada, que por
lo demás ya está hecha,9 omitimos cincuenta años de investigación y dis¬
cusión que no cambiaron sensiblemente el estado de la cuestión ni los
planteamientos del tema, entre otras razones porque no se ponían de
acuerdo los investigadores sobre cronología de los escritos y otra serie de
tareas previas.10
Fue a partir de las corrientes lingüísticas de los últimos veinte años
cuando se planteó la búsqueda de un camino de salida para el estudio de
lo que hay que entender por «apocalíptica», y tales corrientes, como luego
indicaremos, llevaron al congreso de Upsala. Un punto de inflexión fue este
congreso de Upsala, editado en 1983," que sólo se puede entender si teñe-
8. J.-B. Frey, «Apocalyptique», en Supplement au Dictionnaire de la Bible, 340-342.
9. Véase J.M. Schmidt, Die jüdische Apokalyptik.
10. Como, a propósito del libro eslavo de Henoc, ha constatado Christfried Bottrich,
Weltweisheit Menschheitsethik Urkult. Studien zum slavischen Henochbuch (Tübingen 1992) 32:
«Los años en torno a la segunda guerra mundial vieron disminuir mucho el número de estu¬
dios publicados. Pero el Forschungsbericht de A. Lods publicado en 1950, Histoire de la
Littérature Hébraïque et Juive: «Le Livre Slave d'Hénoch ou le Livre des Secrets d'Hénoch»
(Paris 1950) 935-941, muestra hasta qué punto se habían planteado cuestiones fundamentales
desde el punto de vista histórico-religioso en torno al libro eslavo de Henoc. A la vez que las
diversas posiciones en torno a la datación del libro y a su carácter religioso, se habían plan¬
teado nuevas cuestiones que exigían una respuesta». Esto mismo se podría decir del resto de
los libros similares y en general del tema de la apocalíptica.
11. D. Hellholm (ed.), Apocalipticism in the Mediterranean World and the Near East
(Tübingen 1983). El congreso se había celebrado en 1979 y en su preparación tuvieron gran
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mos en cuenta un interés creciente por el tema desde al menos una déca¬
da anterior.
Con la fundación de los «Pseudepigrapha projects» americanos, que ya
iniciaron en 1969 de la mano de la reunión anual de la Society of Biblical
Literature en Toronto,12 comenzó para la investigación de la literatura pseu-
doepigráfica un modo de trabajo nuevo y más tranquilizador por la exce¬
lente coordinación con que se organizó y se llevó a cabo. J.H. Charles-
worth, como secretario del proyecto, dio desde entonces en una serie de
trabajos informaciones sobre la situación de la investigación internacional,
sus nuevos desarrollos y tendencias y, en especial, sobre el estado de la pre¬
paración de una nueva edición americana de esta literatura.13 Esta edición,
para la que han trabajado 52 especialistas de todo el mundo y en su amplia
concepción han hecho entrar tanto las líneas de investigación nuevas como
las ya garantizadas por los años, marca, sin duda, un punto cenital dentro
de un desarrollo que arroja nueva luz sobre las cuestiones ya hace mucho
tiempo discutidas en función de los nuevos materiales puestos en circula-
• i 14
cion.
En 1979, el Grupo de la Society of Biblical Literature's Genres Project,15
tras plantear una serie de conceptos previos elementales para aproximarse
importancia los movimientos de que hablamos a continuación, como es especialmente visible
si se tiene en cuenta la coincidencia de la fecha de celebración del congreso con la de la apari¬
ción de Semeia 14, a que aludiremos en seguida.
12. Véase R.A. Kraft, «Jewish Greek Scriptures and Related Topics: Raports on Recent
Discussions», NTS 16 (1970) 384-396; J.H. Charlesworth, «The Renaissance of Pseudepi¬
grapha Studies: The SBL Pseudepigrapha Projects», JSJ 2 (1971) 107-114.
13. Véanse, además del trabajo citado en nota anterior del año 1971, J.H. Charlesworth,
«Translating the Apocrypha and Pseudepigrapha: A Report of International Projects», BIOSCS
10 (1977) 11-21; id., «A History of Pseudepigrapha Research: The Re-emerging Importante of
the Pseudepigrapha», ANRW II, 19/1 (ed. H. Temporini y W. Hase; Berlin-New York 1979) 54-
88; id., The Pseudepigrapha and Modern Research (SCSt 7; Missoula/Montana 1976); id., «The
SNTS Pseudepigrapha Seminars at Tübingen and Paris on the Books of Enoch (Seminar
Report)», NTS 25 (1979) 315-323 (recogido luego en The Old Testament Pseudepigrapha and the
New Testament. Prolegomena for the Study of Christian Origins (MSSNTS 54; Cambridge-
Massachusetts 1985) 102-105; id., The Pseudepigrapha and Modern Research with a Supplement
(SBL Septuagint and Cognate Series 7S; Chico-California 1981); id., The Old Testament
Pseudepigrapha and the New Testament Prolegomena for the Study ofChristian Origins (MSSNTS
54; Cambridge, Mass., 1985); id., «Jewish Interest in Astrology during the Hellenistic and
Roman Period», ANRW II, 20/2 (ed. H. Temporini y W. Haase; Berlin/New York 1987) 926-950;
id., «New Develoments in the Study of the "Ecrits Intertestamentaires"», BIOSCS 11 (1987) 14-
18; id., «Biblical Interpretation: The Crucible of the Pseudepigrapha», en Text and Testimony.
Essays in Honour ofA. F. Klin (Kampen 1988) 66-78.
14. Puede verse lo que, a propósito de la investigación del libro eslavo de Henoc, dice
Christfried Bóttrich, Weltweisheit Menschheitsethik Urkult, 20-54.
15. Semeia. An experimental Journal for Biblical Criticism 14, 1 (1979) Preface.
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a un determinado género literario, criticaba: «Estudios previos de apoca¬
lipsis y apocalipticismo se han apoyado en un detallado estudio de unas
pocas obras que luego se usaban como bases para más amplias generali¬
zaciones. La validez de tales generalizaciones ha sido dudosa por faltar una
visión comprehensiva». Y, ya entrando en materia, John J. Collins,16 tras
exponer algunos fundamentos de la anterior afirmación,17 escribía citando
a Koch (The Rediscovery ofApocalyptic [SBT 2/22, Naperville, IL: Allenson,
1972]): «Hablando en general, la apocalíptica suele entenderse como un
complejo de escritos e ideas que estuvieron extendidas hacia el cambio de
era en Palestina, en la diàspora israelita y entre los círculos cristianos; pero
que pueden aparecer también en forma similar en otras situaciones reli¬
giosas y climas mentales»; y continuaba Collins ya de su propia mano:
«Aunque los apocalipsis mejor conocidos son judíos y cristianos, no pode¬
mos ignorar la posibilidad de que escritos del mismo tipo se produjeran
independientemente en otras tradiciones en tiempos antiguos y moder¬
nos». Con este convencimiento, en el mismo volumen se habla de «apoca¬
lipsis gnósticos», de «apocalipsis griegos y latinos» y de «apocalipsis per¬
sas», además de los judíos y cristianos.
Uno de los resultados del trabajo en equipo de este grupo fue una defi¬
nición del género «apocalipsis», un paradigma maestro de los rasgos sig-
16. Semeia 14, «Introduction: Towards the morphology af a genre», 1-20, en concreto 3.
17. En la p. 3 comenta: «A pesar del acuerdo en que "Apocalíptica" se pueda encontrar en
libros específicos, hay una extendida oposición contra cualquier intento de definirla como un
género literario. Así Gerhard von Rad insiste: «La apocalíptica, desde el punto de vista litera¬
rio, no representa un determinado género. Al contrario, desde el punto de vista de la historia
de las formas, es un mixtum compositum» (p. 330). La afirmación de Von Rad es engañosa en
dos horizontes. Primero, es verdad que cualquier apocalipsis contiene cierto numero de peque¬
ñas formas reconocibles, tales como visiones, oraciones, exhortaciones. Este hecho, sin embar¬
go, no puede excluir la posibilidad de estructuras más amplias, dentro de las cuales estos ele¬
mentos se den juntos y estén marcados por características distintivas recurrentes que consti¬
tuyen un tipo de escrituras igualmente reconocible. En segundo lugar, la discusión de Von Rad
sufre de una confusión semántica ya que la abstracción «apocalíptica» se mueve vagamente
entre literatura, sociología y teología. La confusión latente en el término «apocalíptica» ha sido
iluminada por la discusión después de Von Rad, especialmente por M. Stone («Lists of
Revealed Things in the Apocayptic Literature», en Magnalia Dei. The Mighty Acts of God (ed.
por EM. Cross, W.E. Lemke y P.D. Miller, Jr; Garden City: Doubleday) 439, y P.D. Hanson
(«Apocalypse. Genre», «Apocalypticism», en IDBSup., 29-30). Estos estudiosos distinguen
entre «apocalipsis» como género literario, «escatologia apocalíptica» como una perspectiva
religiosa particular y como una estructura de pensamiento y «apocalipticismo» como una ideo¬
logía sociológica. Mientras que estos tres conceptos están íntimamente relacionados uno con
el otro, sus referencias no coinciden necesariamente con exactitud. No cualquier cosa que
exprese una escatologia apocalíptica puede ser clasificada como apocalipsis. Mucha de la con¬
fusión que reina corrientemente resulta de la falta de observar tales distinciones».
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nificativos de los representantes del género desde los puntos de vista de
forma y contenido, y una tipología del género (delineando tipos y subti¬
pos). Un rasgo de la definición propuesta en Semeia 14 era el distinguir los
apocalipsis de los textos proféticos de la Biblia hebrea, por una parte, y de
otros tipos de literatura revelatoria, por otra.
En 1979 se celebró en Upsala el congreso ya aludido sobre Apocalypti¬
cism in the Mediterranean World and he Near East. En el mismo, como muy
bien sintetiza A.Y. Collins, se propusieron definiciones alternativas. E.P.
Sanders propuso definir los apocalipsis judíos como variaciones sobre
temas de revelación y de trastorno de fortunas, sin darse cuenta de que
distinguía los apocalipsis de una manera clara y precisa de la literatura
profètica. En el otro extremo, J. Carmignac, H. Stegemann y C. Rowland
propusieron definiciones en las que la escatologia no se incluía como ele¬
mento esencial, y así no tenían en cuenta la diferencia de los apocalipsis
judíos y cristianos frente a otras formas de literatura revelatoria en el
mundo grecorromano.
En 1981, la reunión anual de la Society of Biblical Literature en San
Francisco tuvo una sesión de consulta sobre el primitivo apocalipticismo
cristiano. El propósito de la reunión fue tratar sobre el modo de conti¬
nuar el estudio del género apocalíptico con especial referencia al cristia¬
nismo primitivo. Tras una segunda sesión de consultas, en 1982, se esta¬
bleció un seminario que con el mismo comité directivo habría de tener
sus reuniones en las asambleas anuales entre los años 1983-1987. Y el
punto focal del seminario habría de ser proseguir la cuestión del género
y el estudio del marco social y de las funciones de los apocalipsis parti¬
culares. Los resultados fueron recogidos en parte en el volumen 36 de
Semeia, correspondiente al año 1986, donde sólo se trata de los apocalip¬
sis cristianos primitivos; pero, sobre todo, hay que notar la publicación,
desde 1985, del Journal for the Study of the Pseudepigrapha and related
Literature, que, dirigido por el mismo James H. Charlesworth desde
Princeton, recoge estudios surgidos de todo este movimiento y promueve
estos mismos estudios.
En 1989, la misma Society of Biblical Literature tiene una reunión en
Anaheim el 19 de noviembre para celebrar el décimo aniversario del colo¬
quio de Upsala. Los trabajos leídos en tal reunión, complementados por
algunos otros, se publican en el Journal for the Study of the Pseudepigrapha,
Supp. Serie 8, por John J. Collins y James H. Charlesworth como editores,
con el título de Mysteries and Revelations. Apocalyptic Studies since the
Uppsala Colloquium (Sheffield 1991). El libro es un avance dentro del
mismo camino, y sin conseguir más resultados que los anteriormente obte-
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nidos18 y por tal camino se ha avanzado en algunos intentos más bien poco
definidos.19 Por ellos quisiéramos avanzar hoy.
Comencemos por recoger las palabras de un especialista en la materia
que pueden servirnos de punto de referencia. K. Müller, en su obra ya
varias veces citada, dice lo siguiente:
«Ninguno de los intentos hasta ahora propuestos permite aclarar lumino¬
samente aquella vehemente escatologización de la comprensión de la propia
historia, la cual como "propio del apocalíptico" domina de pronto la nueva
escena y conduce a que se deje de lado y se abandone la confianza en un pasa¬
do salvífico desde el punto de vista de lo salvífico y, por el contrario, se afian¬
ce en la esperanza de que la salvación, en último término soberanamente dis¬
puesta por Dios, llegue únicamente con la irrupción de un futuro sin analogía
y en un nuevo Eón.
»La precariedad de las investigaciones referentes a la cuestión del origen
de la apocalíptica primitiva judía no sólo tiene que ver con el hecho de que los
métodos empleados en el análisis de los problemas no hayan sido suficien¬
temente rigurosos. Más bien hay que pensar en que se ha renunciado a bus¬
car las claves necesarias para la comprensión del limitado ámbito de unas tra¬
diciones no suficientemente correlacionadas y del modo de trabajo histórico-
religioso; algo que en los modos de trabajo empleados a base de comparaciones
demasiado simples no se ha podido hacer. Se debería estudiar en el estrato de
las tradiciones judías la descomunal escatologización de la reflexión apoca¬
líptica en torno a la propia historia sobre la base de un gran cambio en forma
de schock, cuyos resultados se manifiestan en la discontinuidad de las
corrientes de la tradición y cuya prueba científica ha de basarse en la bús¬
queda de las reacciones contemporáneas comparables en ámbitos vecinos de
tradición oriental.
»Esto, en cualquier caso, significa el definitivo adiós a las concepciones
sectarias en las que solemos situarnos hasta la hora del surgimiento de la pri¬
mera apocalíptica judía. En lugar de tal punto de partida hay que tomar la
apocalíptica judía seriamente como un fenómeno de cosmovisión que apare¬
ce junto con otros en un momento determinado, al modo como el conjunto
del mundo del Próximo Oriente ve nublarse los hasta entonces horizontes de
esperanzas nacionales. Y así, en el "Oráculo de Hystaspes", redactado por un
18. D. Hellholm, el editor de los textos del coloquio de Upsala, anuncia al comienzo de su
trabajo «Methodologial Reflections on the problem of Definition of Generic Texts» (p. 135) que
el que en Upsala no se consiguiera una definición de lo apocalíptico ha de ser visto como un
éxito, ya que así se impulsó la investigación; pero ahora, diez años más tarde, él mismo no se
atreve a proponer una definición y se limita a indicar las líneas por donde habría de ir la bús¬
queda de tal definición.
19. Véase, p. e., Helge S. Kvanvig, Roots ofApocalyptic. The Mesopotamian Background of
the Enoch Figure and of the Son of Man (Neukirchen 1988).
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grupo de magos persas entre Antíoco I (294/80-261 a. C.) y Seleuco IV (187-
175 a. C.), y en el "Oráculo del alfarero" egipcio, que se escribe bajo la ame¬
naza de Antíoco III y el ataque de Antíoco IV (170-169 a. C.), se pueden reco¬
nocer similares influencias estructurales en el espectro de expectaciones, por
lo demás no dirigido a una línea de futuro escatológico de estos pueblos ante
el auge de la voluntad de helenización de los Seléucidas...
»Los ininterrumpidos designios de helenización de Antíoco III, con su
acentuación del culto imperial, despiertan también en Palestina una reacción
de oposición al plan que, desde el punto de vista estructural, es similar a la del
Oráculo de Hystaspes en el Irán y al Oráculo del alfarero en Egipto: la espe¬
ranza, largo tiempo contenida, de una liberación mediante una actuación
inmanente de Dios en un futuro cercano (Dan 2,29) se transforma en una
escatologia apocalíptica —en la esperanza en una actuación de Dios sin ana¬
logías previas de orden salvífico y que no es reconocible en los rasgos de una
negra experiencia actual del mundo (Dan 2,28).
»Con lo cual queda claro que, para la solución del problema del surgi¬
miento de la apocalíptica judía, hay que tener en cuenta el hecho de muchas
corrientes de tradición extrañas unas a otras y el ennegrecimiento de los hori¬
zontes de futuro que, como consecuencia de la política de helenización lleva¬
da a cabo a sangre y fuego por Antíoco III y Antíoco IV en todo el ámbito del
Próximo Oriente antiguo, tuvo como consecuencia una gran mutación dife¬
rente en los detalles para cada pueblo, pero uniforme en el desconfiar de la
posibilidad de un cambio de situación dentro de la historia, y operó esa misma
mutación de las esperanzas locales de futuro en una escatologia apocalíptica.
«Dicho de otra manera: la irrupción de la primitiva apocalíptica judía se
enfrentó a las esperanzas salvíficas de Israel orientadas hacia una salvación
dentro de la historia, sin una preparación perceptible desde el punto de vista
de la tradición histórica. La aceptación masiva de materia de religiones aje¬
nas en el conjunto de las tradiciones que se van formando en la primera apo¬
calíptica judía se entiende mejor si se piensa que la resistencia contra la con¬
solidación del poder seléucida puesta en movimiento y reivindicada por
Antíoco III constituyó y creó una coyuntura internacional con iguales meca¬
nismos estructurales de defensa en las heterogéneas esperanzas de futuro
nacionales».
Esta breve historia de la investigación en los últimos 25 años nos pone
de manifiesto, además del interés general por el tema, dos cosas: por una
parte, la tendencia a tratar de explicar la apocalíptica como un fenómeno
mediterráneo —el título de las actas del congreso de Upsala es significati¬
vo— y, por otra parte, la dificultad de llegar a un acuerdo en la formula¬
ción precisamente por razones conceptuales. Es la definición del género lo
que ocupa y divide a los estudiosos.
Nosotros, en un congreso que tiene como tema «La Biblia y el Medite¬
rráneo», no podemos por menos de subrayar el interés que tiene la refle-
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xión sobre los caracteres comunes de la apocalíptica judía con las apo¬
calípticas o géneros literarios emparentados con ella, que aparecieron
contemporáneamente por todo el Mediterráneo. Con ello no pretendemos
zanjar de un plumazo las dificultades conceptuales que vienen siendo ana¬
lizadas por los eminentes investigadores antes aludidos, pero sí queremos
recordar toda una línea de investigación que, desde hace ya varias décadas,
viene subrayando hechos frecuentemente preteridos en los planteamientos
y, sobre todo, acercarnos a la situación histórica que vio surgir el género
literario que consideramos, bastante similar en todo el Mediterráneo. Así
puede quedar mejor subrayada la peculiaridad del fenómeno bíblico y las
fuentes particulares de su información.
III. La metamorfosis religiosa del mundo en tiempos helenísticos
Es posible que todos los tiempos sean épocas de crisis y cambio y que
nada permanezca estable dentro del movimiento incesante que es la vida.
Pero hay cambios que interesa destacar con especial énfasis para el estu¬
dio de un tema en particular20 porque han sido significativos para la histo¬
ria del planeta Tierra.
El problema de la concepción de una irrupción de Dios en la historia
destruyéndola y dando origen a una situación nueva y definitiva no se plan¬
tea en el comienzo de la historia escrita ni de la tradición religiosa de la
humanidad. En las más antiguas tradiciones de Israel, Dios interviene para
castigar a Sodoma, pero no cambia el curso de la historia ni se plantea que
pueda cambiarlo. Los primeros profetas hablan en nombre de Dios para
establecer la justicia en la tierra, pero no hablan de un cielo nuevo y una
tierra nueva.
Las nuevas concepciones comienzan con lo que K. Jaspers llamó «tiem¬
pos axiales» de la Humanidad. Jeremías habla de algo que puede empezar
a ponerse en relación con nuestro tema al tratar de la nueva alianza, pero
todavía dista mucho de la apocalíptica. Y por mucho que se pueda hablar
de precedentes mesopotámicos de figuras como Henoc u otras, lo cierto es
que la ruptura de la historia no llega como ideología hasta el siglo il a. C.
¿Cual ha sido el cambio de antropología en el judaismo? ¿Ha tenido para¬
lelos en el mundo helenístico griego o indígena?
Para empezar, recordemos unas cuantas ideas generales que no por ser
conocidas hacen supèrflua su rememoración. Ya desde el siglo iv comien-
20. Hay épocas especialmente críticas, como puede ser la que nos ocupa, y algunas otras,
como la que acaece en el siglo iv d. C. Véase la redacción que hace sobre ésta última y su rela¬
ción con el priscilianismo E. Babut, Priscillien et le priscillianisme... (Paris 1909) 60-63.
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zan a funcionar las nociones de salvación. Y funcionan experimentalmen-
te antes de ser formuladas ideológicamente. El paso de la religión políada
al individualismo21 y a una religión de salvación se «vive»,22 probablemen¬
te se vivía en el nivel de la experiencia, y ello fue la causa del surgimiento
y preeminencia de las religiones mistéricas.23 El estudio del arte griego del
siglo IV muestra cómo las hazañas de Hércules quedan reducidas en su
representación a aquellas que tienen que ver con la «salvación», y la repre¬
sentación de Elena queda configurada como representación de una diosa.
Hay, pues, un camino hacia la trascendentalización de la vivencia religiosa
y hacia el vislumbre de la total alteridad de lo divino.24
El mismo fenómeno puede constatarse en el tema del culto a la perso¬
nalidad, que en el caso mejor estudiado se ve en el culto a los soberanos.
En Egipto, el Faraón era identificado con la divinidad; pero, más que acen¬
tuar la trascendencia de la divinidad, el Faraón la hacía presente en la tie¬
rra, con lo que la historia se absolutizaba y no había lugar para ningún tipo
de escatologia apocalíptica. Algo parecido se podría decir de las monar¬
quías asiáticas; pero la llegada de Alejandro Magno a Egipto y su autoafir-
mación como hijo de Amón suponía para el pensamiento griego hacer
entrar la historia en una nueva dimensión. En el duelo que desde Homero
venían librando las cosmovisiones sobre si el acontecer es regido por el
destino o por Zeus, la presencia de un hijo de la divinidad suprema que
cambia el destino del mundo da lugar a la concepción de un ser divino que
«salva». De ahí las titulaturas de «Soter», «Euergetes» y similares.25
La reflexión filosófica suele caminar siempre al compás de los aconteci¬
mientos sociales, culturales y políticos. En el siglo iv, Aristóteles es un parén¬
tesis de positivismo. Sócrates busca la salvación en una vía hacia la profun-
dización en un sistema que se sale de la historia y de la ética del éxito. Platón
descubre la trascendencia del ser sensible en el mundo inteligible, y su «sal-
21. G. Kittel, Die Religionsgeschichte und das Urchristentum (Gütersloh 1931, Darmstadt
1959) 39s.
22. G. Kittel, o. c. , 40 y 41, donde pone muy de relieve el tema de la salvación como carac¬
terístico del mundo helenístico.
23. Es de sobra conocido el problema de «lo santo» para que sea necesario plantearlo aquí
de nuevo; pero parece claro que el «contacto» con lo divino encuentra la «salvación» en la
misma vivencia, y cuando la religión «políada» no tuvo perspectiva de realización comenzaron
a configurarse y formularse las religiones de salvación, porque la religión acompaña al hom¬
bre durante toda su existencia.
24. Estos conceptos con otros muchos son recuerdo de un espléndido curso que sobre
«Praxiteles y su siglo» explicó en Bonn el profesor Himmelman en el semestre de primavera de
1975.
25. L. Cerfaux - J. Tondriau, Un concurrant du Christianisme. Le culte des souverains dans
la civilisation gréco-romaine (Tournai 1957).
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vación» se formula en términos de escapar de la historia hacia la identifica¬
ción con lo inteligible. Y toda la filosofía de los sucesores de Aristóteles se
hace religiosa y se interioriza afirmando la divinidad del alma y, por tanto, la
trascendencia de la moral. No parece aventurado afirmar que la reflexión filo¬
sófica es la otra vertiente de la representación artística o del culto imperial.
Cuando los conquistadores helenos (Alejandro Magno y sus sucesores)
establecen la cultura griega en las tierras dominadas, no llevan allí las refle¬
xiones de Sócrates, sino las ideas de la realeza que se venían formulando al
amparo de las concepciones de la filosofía estoica y cínica. Las religiones
mistéricas respondían al común denominador de ser religiones de salva¬
ción. El creyente y participante en los misterios y en las liturgias se sentía
transportado al contacto y comunión con la divinidad y, por lo mismo, sal¬
vado, saliéndose de la historia que era el ámbito de dominio de la tyche.
Un último punto sobre el que luego volveremos es el problema de la
unificación del concepto de Dios y la tendencia al universalismo:
«Los templos de los diferentes cultos están unos situados al lado de los
otros. Pero notemos que no sólo las divinidades que se extienden en tiempos
recientes son aceptados en el antiguo Panteón, sino que avanzan sin que se
note y que las líneas de unas se confunden con las de las otras. La mayor parte
de estas religiones llevan en sí la tendencia hacia el dominio universal. Pero
tal tendencia no se manifiesta en que intenten aniquilar a las religiones veci¬
nas acusándolas de falsedad, sino que intentan asimilarlas a sí mismas. Hay
legiones de ejemplos».26
Esta tendencia a la universalidad de Dios y, en último término, a la uni¬
cidad de la divinidad viene potenciada por la misma reflexión filosófica a
la que venimos haciendo referencia:
26. G. Kittel, Die Religionsgeschichte und das Urchristentum, 32. El tipo de asimilación lo
expone en páginas sucesivas; así, en la p. 38 dice: «Entre las personas piadosas se manifiesta
esto en que cada uno puede pertenecer a una pintoresca serie de divinidades y religiones yux¬
tapuestas. Una piedra conmemorativa ateniense en recuerdo de la sacerdotisa de Apolo,
Stratonice, la llama a la vez sacerdotisa de Cibeles (J. Leipoldt, Die Religionen in der Umwelt
des Urchristentums, en Haas, Bilderatlas zur Religionsgeschichte, Lieferung 9/11 [1926] xix, lámi¬
na 154). Otra sacerdotisa de Cibeles y de Atis es a la vez miembro de los misterios eleusinos y
de los de Hécate. Una inscripción de taurobolio del año 376 d. C. narra que Sextilius Agesilaos
Aedesius, que hace realizar sobre sí el rito del taurobolio, es a la vez un iniciado supremo
('padre de los padres') de la religión de Mitra, hierofante de Hécate, pastor superior de la comu¬
nidad de Diónisos (Bücheler, Cartn. Lat. Epigr. 11 l,13ss; C.I.L. VI, 510; cf. Latte, Die Religion
der Ròmer und der Synkretismus der Kaiserzeit [1927]). Todo ello no significa la pertenencia a
dos, tres o cuatro religiones diferentes. Las religiones minorasiática, persa y griega se han con¬
vertido en partes integrantes de una gran religión sincretística. Nadie experimenta una contra¬
dicción; de la muchedumbre de los dioses y de los cultos aparece la única divinidad».
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«Preparado e iluminado está todo el movimiento sincretístico por las
corrientes filosóficas. El antiguo politeísmo ha quedado liquidado y supera¬
do por la reflexión filosófica.27 En su lugar han entrado en parte el antiguo
racionalismo y en parte la mística filosófica y la magia astrológica.28 Una y
otra vez se encuentra la imagen del Sol en los diversos cultos. Ello muestra
una dirección que, procedente de la antiquísima astrologia oriental, lleva a la
veneración del Sol, el definitivo y más fuerte poder natural. En casi todas las
representaciones de Mitra están en alguna parte representadas escenas en las
que Helios y su cairo solar tienen algún papel. La mayor parte de las divini¬
dades orientales y también Mitra desembocan así en la veneración del "Sol
invictus".29 Igualmente se hace claro el trasfondo astrológico en el Zodíaco,
representado en la mayoría de las escenas mitraicas, y lo mismo cuando los
dioses se representan en Dura están enmarcados en el Ecuador, el Zodíaco y
la bóveda celeste cuajada de estrellas. El cielo estrellado es el trono de las
divinidades, que como "señores del mundo"30 pretenden ser divinidades uni¬
versales».3'
En este clima se entiende que la salvación pida una intervención espe¬
cial de Dios que en nada se parezca a otras intervenciones pasadas, que no
arreglaron nada para la sensibilidad del creyente de tiempos helenísticos,
el cual se encuentra impotente ante la marcha de los acontecimientos y no
se identifica con las viejas concepciones en las que la dimensión política y
la religiosa se identificaban en buena medida. Ello se ve mejor si atende¬
mos a la reflexión sobre la historia que está en el núcleo mismo de la refle¬
xión apocalíptica.
IV. La reflexión sobre la historia
Heródoto concebía la historia como un enfrentamiento de poderes:
Oriente y Occidente. Más aún: allí ya se encuentra la concepción de una
secuencia de imperios: al dominio de los persas sigue el de los medos (I,
95; 130), y se tiene en cuenta a los asirios (I, 184). Lo mismo hace Ktesias.32
27. Latte, RGG (2a ed.) 956-958, donde recuerda a Jámblico, quien construyó el escalafón
de 300 seres divinos, desde el Dios más alto desconocido hasta el demonio más ínfimo.
28. Latte, RGG, 956; Cumont, Orient. Rel., 154.
29. F. Cumont, «Théologie solaire du paganisme Romain», Mémoires prés, à l'Acad des
Inscrip. XII,2 (1909).
30. Véase F. Cumon, Fouilles de Doura-Europos, Text- und Tafelband (1926) 129 y 103.
31. G. Kittel, o. c., 39.
32. A.D. Momigliano, «Daniele e la teoría greca delia successione degli imperi», Rendiconti
Accademie dei Lincei, Classe di Science morali, storiche e fdologiche, Serie VIII, vol XXXV,
Cuaderno 3-4 (1980) 157-162; recogido después en el Settimo Contributo y en La storiografia
218 A. GONZÁLEZ BLANCO
Píndaro aún entendía el acontecer del mundo bajo los influjos de las
fuerzas míticas arquetípicas que hacían al héroe tal. Éforo debió de tratar
el tema con especial énfasis, según se desprende de su seguidor Polibio
(5,33,2), quien recogió y aceptó las teorías del flujo de los imperios y del
advenimiento del poder a Roma. El mismo Polibio nos informa de que, al
final del siglo iv, Demetrio de Falerón reflexionó sobre la caída del Imperio
persa por obra de Alejandro y sus sucesores (29,31), con lo que vemos que
el tema ya se perfila como propio de la reflexión griega, que se ve a sí
misma tomando parte del curso de la historia.33
Por Veleyo Patérculo sabemos que un romano, Emilo Sura,34 formuló la
idea de que el gobierno de Roma se integraba en la serie de los imperios
asirio, medo, persa y macedonio (1,6,6). El estudio del pasaje muestra que
el texto debió de surgir hacia el 160 a. C., es decir, antes de Polibio.
El interés de Polibio en este punto consiste en que para él el Imperio
romano, precisamente por ser más universal que todos los anteriores,
permite ocuparse de él y conseguir así escribir historia universal en senti¬
do propio. Para Polibio, las historias universales que le precedieron dejan
mucho que desear, no porque sus autores fueran incompetentes, sino por¬
que se escribieron demasiado pronto.35 Polibio nos permite afirmar que,
en su tiempo, la idea de secuencia de los imperios era común entre los his¬
toriadores contemporáneos, aunque no todos le dieran la misma impor¬
tancia.
Después de Polibio, la idea aparece en Pompeyo Trogo, escritor con¬
temporáneo de César (al que conocemos a través de Justino en el siglo
li d. C.), quien desarrolla las ideas y concepciones de Diodoro, el cual sigue
a Ktesias. También Nicolás de Damasco permite afirmar que participaba
de tal concepción, lo mismo que Dionisio de Halicarnaso (1,2,2-4). Plauto
se rió de Escipión Africano comparándole con Júpiter, sin duda porque el
providencialismo que Polibio expresó en sus historias llevó a los
Escipiones a manifestarlo en su comportamiento y sentirse instrumentos
de la divinidad.
greca (Torino 1982) y en Pagine ebraiche (Torino 1987) 33-39; finalmente, en alemán, «Daniel
und die griechische Théorie von der Abfolge der Weltreiche», en Die Juden in der Alten Welt
(Berlin 1988). Citamos del Settimo Contributo alla storia degli studi classici e del mondo antico
(Roma 1985) 297-304, en concreto 297.
33. A.D. Momigliano, o. c., 298. Cf. el artículo de Vitinhoff, «Zum geschichtilichen
Selbsvertándnis der Spátantike», Historische Zeitschrift 198 (1965) 529-573.
34. En su obra De unis populi romani.
35. Polibio no trata el tema de manera superficial y como noticia corriente en su tiempo,
sino que elabora la historia y, como para él Asiria y Media son seguramente meros nombres e
incluso Persia le dice poco (38,22), modifica las perspectivas tratando del poder de Esparta
como realmente predecesor del de Alejandro.
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Héroes y teorizantes de los mundos vencedores articularon muy bien la
identificación de la historia con la voluntad de Dios.36 Pero ¿qué pasó con
los vencidos? Unos pretendieron que la historia les devolvería su oportuni¬
dad.37 Otros imaginaron que sería Dios el vengador. Éstos son los «apoca¬
lípticos». Müller nos ha dicho que el oráculo de Hystaspes (del Irán) y el
del alfarero (de Egipto) entran en este grupo, y por supuesto la apocalípti¬
ca judía.
No es preciso que nos esforcemos, ya que otros lo han formulado ya con
precisión. Momigliano, tras estudiar el contenido del libro de Daniel y con¬
cluir que el segundo capítulo del libro debió de ser escrito hacia el 254 a. C.,
demuestra que la posición del autor y su teología parte de la aceptación de
la teoría griega de la sucesión de los imperios, sobre la que construye su
radical oposición entre la historia de la humanidad y el reino de Dios que
él espera. Y lo reconoce más adelante, tras tratar de precisar mejor la fuen¬
te literaria de Daniel mediante la comparación con la profecía dinástica
babilonia,38 donde en forma de previsión se da toda una serie de reyes que
han gobernado Babilonia y se acentúa todo cambio de dinastía y de base
territorial. En el texto hay una alusión a un ejército de Asiría (1,1,10), una
referencia a Ciro el Grande como rey del Elam (2,1,17), y Alejandro Magno
parece estar a la cabeza de un ejército de Hanû (3,1,9): el texto, por lo
tanto, es helenístico. No hay duda de que, al igual que sucede en Daniel, la
historia se presenta en términos de previsión de futuro, y de que, como en
Daniel, el escritor babilonio es agudamente consciente del paso del poder
de un pueblo a otro.
Si hiciera falta alguna confirmación de que los hebreos no son los úni¬
cos en el Oriente en darse cuenta de lo que está sucediendo en torno a
ellos, el texto que tenemos ante los ojos nos lo confirmaría. Pero no acier¬
to a ver en este texto una precisa formulación de una sucesión de impe¬
rios tal y como se da en Daniel. Lo esencial es que Daniel mira estos im¬
perios desde fuera y aisla cada uno de ellos, mientras que «el profeta
dinástico» presupone que Babilonia queda y sus dominadores, buenos o
malos, cambian. La «profecía dinástica» no hace historia universal, sino
historia local. Es posible —pero no tenemos pruebas— que la «profecía
dinástica» contuviese en la parte perdida una referencia a la futura caída
de los Seléucidas. Una alusión a un futuro imperio de paz centrado en
Uruk parece contenida en otro texto tardo-babilonio, conocido en publi-
36. Esto mismo hicieron los judíos mientras no hubo guerra con otros poderes. Véase G.
Kittel, o. c., 56-58.
37. H. Fuchs, Der Geistige Widerstand gegen Rom in der Antiken Welt (Berlin 1964).
38. Publicada por A.K. Grayson, Babylonian Historical-Literary Texts (1975) 24-37.
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cación provisional de H. Hunger.39 Esto confirmaría cuanto ya se podía
deducir de Oráculos Sibilinos III, 381-387: que los hebreos participaban
de las mismas expectativas de cambios revolucionarios y apocalípticos
con los gentiles (Oracula Sibylina III es precisamente un texto judaico que
absorbe elementos paganos).40
V. La evolución del judaismo
El judaismo preexílico no podía caer en la apocalíptica porque creía
firmemente en la retribución terrena. La crisis de Ezequiel lleva hacia la
trascendencia de la solución, pero todavía se mantiene en la perspectiva
colectivista del «pueblo», y su resurrección es la del pueblo judío. Hará
falta entrar en la crisis macabaica para cambiar y formular la resurrec¬
ción personal como solución a los problemas del sufrimiento de los jus¬
tos. Pero la creencia en la resurrección de los muertos es algo tan tras¬
cendental y tan sobrenatural que requiere una profundización total en la
concepción de Dios y de su reino.
Pero también hace falta el cambio de concepción de la divinidad. Es
un problema conocido el de la evolución de los rasgos con que se repre¬
senta la divinidad en la historia de la Humanidad y en la misma
Biblia.41
Está claro que, en las primeras etapas de la historia de Israel narrada
por la Biblia, los judíos se aferraban al culto de su Dios sin despreciar a
los dioses de los demás pueblos. La profundización en el monoteísmo fue
labor de tiempo, y en ella fueron jalones esenciales la predicación profè¬
tica primero, la redacción deuteronomística después y la sacerdotal más
tarde. Pero hay algo que no podemos dejar de tener en cuenta: mientras
no se necesita la existencia del demonio, mientras todo se puede atribuir
a Dios sin problemas teológicos,42 el monoteísmo es algo más bien pro¬
blemático. Las diversas caras de la divinidad suponen que para los demás
pueblos hay diversos dioses, y el pueblo de Israel no debe estar muy segu-
39. Vorlaufiger Bericht... Uruk-Warka, 26-27 (1972) 86-87, y en Spatbab. Texte aus Uruk I
(1976) n. 3.
40. A.D. Momigliano, «Daniele e la teoria...», que citamos del Settimo Contributo, 301-302.
Ulteriores precisiones sobre el tema que aquí tratamos pueden verse en A.D. Momigliano, «The
Origins of Universal History», en Settimo Contributo alla Storia degli studi classici e del mondo
antico (Roma 1984) 77-103.
41. Son famosas las palabras de H. Heine citadas por H. de Lubac en el prólogo de su libro
El drama del humanismo ateo (Buenos Aires 1950).
42. R Volz, Das damonische in Jahve (Leipzig 1917).
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ro de que las cosas no sean así.43 En la razonable interpretación de la
situación que hace E. Bickermann,44 la creencia en muchos dioses parece
propia del pueblo en general, y sólo una rígida reglamentación del culto
tendía a impedir la caída en el paganismo o en el sincretismo, siempre
tentador.
El monoteísmo es el resultado de la tensión. En el caso del pueblo judío
es el resultado de la revolución macabaica, la cual «no fue una lucha nacio¬
nal, sino una lucha de facciones dentro del mismo campamento, es decir,
una guerra religiosa entre dos corrientes dentro del pueblo judío: entre los
politeístas, que sacrificaban a Dios para salvar al pueblo mediante su asi¬
milación al resto del mundo; y los monoteístas que estaban dispuestos a
perder su vida y la de su pueblo para conservar la ley de Moisés. Los pri¬
meros se apoyaban en el poder mundano y brazo secular de los Seléucidas,
pero Dios luchaba con los Macabeos».45
Este cambio en la concepción de Dios es esencial para entender la viva¬
cidad de las formulaciones apocalípticas. Sólo un Dios que no pueda admi¬
tir en su exigencia nada que ensombrezca la moral de sus fieles puede
mover a los hombres a esperar una historia en la que las viejas imágenes
de Jeremías cobren especial fuerza y haga esperar una irrupción nueva que
modifique el devenir y la historia misma.
VI. La esencia de la apocalíptica
Los tratadistas de la apocalíptica judía suelen poner como elemento
esencial de la misma la escatologia,46 y hay que confesar que la formula-
43. G. Kittel, o. c., 47, recuerda: «Además, el judío naturalmente experimentó muy pron¬
to que la cultura griega de los tiempos helenísticos en muchos aspectos ya no era mero paga¬
nismo; que el racionalismo griego aborrecía el culto politeísta tanto como la fe judía.
Especialmente importante para las relaciones mutuas era que la polémica contra el politeís¬
mo entre los judíos en general no se hacía con ofensa del dios ajeno, sino en la defensa de su
propio patrimonio de un único Dios. "Nadie debe ofender a los dioses en los que creen las
demás ciudades", decía Josefo (Ant., 4,207; c. Ap. 2,237; Schlatter, Die Théologie des
Judentums nach dem Bericht des Josephus 11932] 38s, 398). Así pudieron griegos y judíos
caminar juntos durante una parte de su camino. Sobre todo en los primeros cien años des¬
pués de Alejandro, en tiempos del dominio tolemaico, antes de experimentar la política de
poder de los Seléucidas, la amistad con los griegos en Jerusalén y en Judea estaba perfecta¬
mente avecindada».
44. E. Bickermann, Der Gott der Makkahaer, Untersuchungen über Sinn und Ursprung der
Makkabaische Erhebung (Berlin 1937).
45. E. Bickermann, o. c., 138s.
46. K. Müller, o. c.
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ción del libro de Daniel es peculiar en este punto y no es compartida esen¬
cialmente por las demás culturas. Pero la pregunta clave es si esto equi¬
vale al cambio de antropología religiosa que supone el entender la salva¬
ción como una evasión del mundo, como un salirse de la historia para
entrar en contacto con la divinidad, con lo que ello conlleva de absorción
por la misma, pensamiento que es común a los diversos movimientos
gnósticos y filosóficos que se ponen de moda en estos mismos siglos.
Desde el momento en que la solución a los problemas del mundo y de
la vida se pone en la entrega absoluta y sin contemplaciones a Dios, antro¬
pológicamente la solución es la misma.47
VII. La apocalíptica, fenómeno mediterráneo
Apocalíptica, etimológicamente, significa revelación o doctrina comu¬
nicada por revelación. Ya ha quedado señalado más arriba que las «reve¬
laciones» son comunes a todas las culturas mediterráneas del momento.
Aparecen en Egipto, como en Palestina, en Siria, en los Balcanes o en la
misma Roma, donde la Eneida, además de contarnos que muchas cosas
de las que pasan ya fueron reveladas antaño, es la revelación de la gran¬
deza de la Roma augustea en la historia de Eneas, el fundador.48 En este
aspecto, la apocalíptica es indiscutiblemente un fenómeno mediterráneo.
La apocalíptica es un fenómeno polifacético que surge de una pareci¬
da situación de opresión política y en una parecida tesitura espiritual. No
hay una apocalíptica, sino muchas: las hay en cada cultura de aquel
momento y en las de muchos otros momentos de la historia, incluidos los
tiempos actuales. Pero, desde luego, las de los tiempos helenísticos fueron
parangonables al menos en su estructura antropológica, y en tal sentido
también se puede hablar de fenómeno mediterráneo.
En este sentido hay que subrayar que, literariamente, no se puede
hablar de una apocalíptica judía, sino que hubo muchas; tantas cuantos
apocalípticos. Exagerando, podríamos decir que tantas cuantos pensado¬
res, escritores o no, se inclinaron por pensamientos de esa índole. Tratar
de sacar una doctrina común sólo es posible si reducimos los rasgos a
muy pocos y muy generales. Y en ocasiones confundimos, sin que desde
tan lejos sea posible evitarlo, a los auténticos apocalípticos con los nove¬
listas de temas apocalípticos que, aprovechando la moda del género,
47. Recuérdense las palabras de Müller: el apocalíptico es un ácrata.
48. A. Yelo Templado, «Los oráculos virgilianos y la literatura apocalíptica», en Symposio
Virgiliano (Murcia 1984) 531-540.
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debieron de proliferar.49 Las mismas discusiones, frecuentes entre los exe-
getas, acerca de las relaciones entre apocalíptica y literatura sapiencial
muestran lo fluido del género y lo multicolor del mismo.
Lo que da interés al fenómeno apocalíptico es su presencia en el NT.
Pero es prácticamente imposible trazar una derivación de los rasgos apo¬
calípticos del NT a partir de las cosmovisiones apocalípticas concretas que
conocemos por la literatura intertestamentaria. Los rasgos se entremez¬
clan, se cruzan y se superponen sin que se pueda en esencia demostrar
nada. Hay que contentarse con sugerencias. Cuando se intenta definir lo
esencial de la apocalíptica, hay que reducirlo al hecho de la escatologia
inminente, que tiene tanto de doctrina como de reflejo de la situación aní¬
mica ante la coyuntura en que se vivió en aquel par de siglos.50
Por aquí, probablemente, se podría salir de la aporía manteniendo lo
que ha sido considerado como lo esencial de lo apocalíptico, que es el con¬
tenido escatológico propio de los textos judíos y cristianos, como algo
esencial para definir el género. Es evidente que en los textos de otras cul-
49. No se ha reflexionado suficientemente sobre la literatura popular, mucha de ella oral,
que debió de constituir el cuerpo masivo del contenido de las narraciones populares durante
todos los siglos del Imperio romano. Obras como los poemas de Prudencio son difícilmente
comprensibles si no se acude a una idea de este tipo para explicar su génesis y su éxito. Y esto,
que recoge una dimensión de experiencia cultural y existencial, nada tiene que ver con el pro¬
blema de la valoración de lo apocalíptico como categoría teológica. J. Le Goff en su libro El
orden de la memoria. El tiempo como imaginario (Barcelona 1991) 49, recoge una considera¬
ción que vale la pena no olvidar: «Cullmann ha distinguido justamente, desde el punto de vista
del teólogo, escatologia y apocalíptica. Allí esta anunciado el hecho de que los apocalipsis
judeo-cristianos datan del judaismo que sucede al Éxodo y son un género literario nacido del
interior de la escatologia judeo-cristiana. El apocalipsis, aun cuando haya sido lanzado como
hecho de actualidad, se aleja del presente y de la historia para evocar un acontecimiento ente¬
ramente separado de "nuestra experiencia de este mundo"». Finalmente, «falta a los "apoca¬
lipsis" propiamente el vínculo con la historia de la salvación, tan característico de la escatolo¬
gia bíblica, ya en el Antiguo ya en el Nuevo Testamento» (Heil ais Geschichte. Heilgeschichtliche
Existenz in Neuen Testament [Tübingen 1965]). Por el contrario, Cullmann rehusa aceptar la
hipótesis según la cual los apocalipsis son «puras especulaciones, únicamente en función de la
satisfacción de la curiosidad humana» y la inclinación hacia el sentido peyorativo del sustan¬
tivo y del adjetivo que derivan de éste. Se verá a continuación la importancia capital de la apo¬
calíptica en la escatologia judeo-cristiana y las manipulaciones y perversiones a las que se ha
prestado. Creemos que nuestra postura no está lejos de la que defiende el conocido teólogo
evangélico.
50. No tiene que extrañar que podamos hablar de una disposición anímica que duró dos
siglos. Hay que tener presente que son dos siglos en los que el ritmo de la historia es trepidan¬
te y la fuerza expansiva de Roma incide de tal manera en la marcha del Mediterráneo que,
hasta Augusto, ni fuera ni dentro de Roma hay paz para nadie. Para los Macabeos, Roma fue
una esperanza frente a los Seléucidas; pero muy pronto la esperanza quedó convertida en una
hidra que creó muchos más problemas que los que resolvió.
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turas y en las vivencias de otras religiones no es fácil que se dé una identi¬
dad con semejantes cosmovisiones.
Pero, precisamente en razón de tales alteridades, podemos investigar si
los condicionamientos que afectaron la producción de los apocalipsis judíos
y cristianos se dan también en otras culturas y religiones contemporáneas;
en caso afirmativo tendríamos un primer elemento referencial común que
podríamos designar como «apocalipticismo» o sociología escatològica.
En la medida en que las soluciones propuestas por los diversos pensa¬
dores o escritores que hablan en nombre de cada dios respectivo sean solu¬
ciones «escatológicas», se podrá hablar de «escatologia apocalíptica», aun¬
que no contengan la idea de una intervención de Dios aniquilando al
mundo. Sería algo equivalente sacar al creyente del mundo e integrarlo en
la vivencia de lo divino convirtiéndolo en un «hombre de otra dimensión».
Se ha dicho que el apocalíptico es un ácrata, un hombre revolucionario.
¿Más que el sabio estoico o cínico? ¿No se puede pensar que ambos están
situados en una escatologia apocalíptica? ¿Hay dificultad en aceptar la
existencia de escatologia apocalíptica en confesiones gnósticas o incluso
en confesiones paganas que entiendan que Roma es el final de la historia?
Naturalmente, cualquier escrito que tenga la forma de «libro revelato¬
rio» escrito por inspiración de una divinidad o que prediga el futuro en
nombre de una divinidad, aunque sea el espíritu de un muerto (como en el
caso del libro VI de la Eneida), es un apocalipsis. Así, no hay más remedio
que afirmar que la apocalíptica es un fenómeno mediterráneo, y esto es
esencial para comprender la realización concreta que este género revista
en cada caso analogado.
Es en esta perspectiva donde, subrayando lo que resulta común, queda
más claro lo peculiar tanto de la escatologia judía como de la formulación
que a partir de tales premisas se encuentra en el Nuevo Testamento en sus
diferentes escritos. Y sólo así resulta posible captar la perenne actualidad de
la apocalíptica para todos los hombres y tiempos, así como su pertenencia
a la esencia del mensaje cristiano y de la obra salvífica de Cristo.
Añadamos que, visto desde el NT, el problema sólo es grave para quien
suponga que estos escritos han recibido mecánicamente los datos ya pen¬
sados y formulados por los pensadores apocalípticos judíos precristianos y
quiera demostrar que Jesús es miembro de la línea de pensamiento que uti¬
lizó la ideología, teología o escuela apocalíptica del «Hijo del hombre» u
otra cualquiera. Para cuantos estamos convencidos de que Jesús y los teó¬
logos neotestamentarios emplearon categorías (no una, sino muchas) exis¬
tentes en su entorno ambiental para expresar su mensaje propio y nuevo y
releer desde esta nueva perspectiva el AT y, en general, la historia de la
humanidad tiene un interés menor el establecer con línea muy definida lo
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esencial de la apocalíptica, aun en el caso, no real, de que ello fuera posi¬
ble. Más aún: la fluidez en la formulación y las variaciones en las concep¬
ciones, que hemos afirmado, son condición necesaria para captar ese
aspecto instrumental de la cultura ambiental y para poder hacer un uso
razonable de la misma, así como para entender el sentido profundo del
concepto de apocalíptica como categoría teológica.
